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Karl Rahner enquanto filósofo
dominGos terra
O surgir do pensamento antropológico de Karl Rahner
Duas obras da juventude de Rahner permitem-nos perceber o esboço do 
seu pensamento antropológico. A primeira é Espírito.no.mundo1, a sua tese re-
digida em 1936 e publicada em primeira edição em 1939. A segunda é Ouvinte 
da palavra2, cuja primeira edição aparece em 1941.
A obra Espírito.no.mundo apresenta-se como uma interpretação do pensa-
mento de S. Tomás de Aquino, concretamente no que se refere à metafísica do 
conhecimento humano. A questão, que aí se coloca, é a seguinte: Pode o ser hu-
mano, imerso no mundo que se conhece pelos sentidos, chegar ao conhecimento 
absoluto da verdade? Rahner dá uma resposta afirmativa, que lhe é sugerida, 
aliás, pelo próprio título da obra em causa: Espírito.no.mundo. Aqui, a palavra 
«mundo» designa a «realidade acessível à experiência imediata do homem». 
Por outro lado, «a palavra ‘espírito’ usa-se como título duma faculdade que, 
transbordando o mundo, conhece o metafísico»3.
Assim, a interpretação, que Rahner faz de S. Tomás, leva-o a verificar que o 
ser humano é capaz de atingir a verdade, a partir dum conhecimento ligado ao 
dado sensível. Tal capacidade assenta numa conformidade última entre a estru-
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1 Karl Rahner, Espíritu. en. el.mundo..Metafísica. del. conocimiento.finito. según.Santo.Tomás.de.
Aquino, Barcelona, Editorial Herder, 1963.
2 Karl Rahner, Oyente.de. la.palabra..Fundamentos.para.una.filosofía.de. la. religión, Barcelona, 
Editorial Herder, 1967.
3 Rahner, Espíritu.en.el.mundo, p. 17.
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tura do conhecimento humano e a realidade a que se abre. Esta conclusão faz já 
a transição para o tema central da outra obra que se chama Ouvinte da palavra. 
Se o ser humano é capaz de atingir a verdade, então ele será estruturalmente 
apto a ouvir uma palavra que se lhe dirija e venha iluminar a sua existência.
De facto, em Ouvinte da palavra, analisa-se a capacidade de o ser humano 
escutar a revelação que o Deus desconhecido lhe pode fazer de si mesmo. 
Deste modo, desenvolve-se aí uma reflexão que encara o ser humano enquan-
to tal: este é objecto duma análise transcendental. Contudo, não se esquece 
que ele é um «espírito no mundo», um ser inserido na história. Daí que a 
revelação de Deus seja considerada como o acontecimento duma palavra 
que ele é capaz de ouvir, enquanto situado no espaço e no tempo. Temos, 
portanto, nesta reflexão sobre o ser humano, uma ligação entre dois pólos 
que é capital em Rahner: dum lado, a abordagem transcendental; do outro, 
o aspecto da dimensão histórica.
A abordagem transcendental do ser humano, empreendida em Ouvinte da 
palavra, permite mostrar que uma revelação divina não é inútil nem impensável. 
O ser, que se nos manifesta, não só é profundamente capaz de manifestação, como 
também está ainda por se manifestar. Nós esperamos e até desejamos a sua mani-
festação plena. O ser absoluto é para nós o «provisoriamente desconhecido» e que 
se nos dá a conhecer por sua livre iniciativa. Mas, para acolhermos a verdade do ser 
absoluto, precisamos de nos posicionar livremente face a ele. Isto equivale a dizer 
que temos de nos colocar perante o nosso próprio ser de humanos.
As duas obras de Karl Rahner, que acabamos de referir, exprimem uma 
orientação de fundo, que este autor nunca mais abandonará. É a chamada «vi-
ragem antropológica», que, no seu entender, estabelece aquilo que deve ser a 
primeira preocupação do teólogo. De facto, este não deve encarar as grandes 
questões da teologia apenas em si mesmas. O teólogo precisa, em primeiro 
lugar, de olhar para o ser humano, interrogando-se sobre o que é que nele lhe 
permite relacionar-se com tais questões. Deve procurar descobrir aquilo que 
nele é condição de possibilidade para receber e aceitar os conteúdos da teologia. 
Quem deverá ser o ser humano, para poder acolher uma palavra de revelação na 
história? Que tipo de receptor implica o cristianismo, para que a sua mensagem 
última e mais essencial possa ser escutada?
Necessidade de articular filosofia e teologia no pensamento de Rahner
1. Para responder a este género de perguntas, isto é, para averiguar os 
pressupostos existenciais da fé cristã, parece evidente que a nossa reflexão tem 
de se centrar no ser humano enquanto tal. Se este é o lugar do acolhimento da 
revelação, então é a partir dele que temos de verificar a credibilidade da proposta 
que o cristianismo representa.
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O facto de o ser humano ser o destinatário da mensagem cristã leva a supor 
que ele tem em si a capacidade de a captar e compreender. Ou inversamente, 
o facto de a revelação de Deus se dirigir ao ser humano, leva a pensar que ela 
é capaz de o atingir no mais profundo do seu ser. Requer-se, assim, a corres-
pondência, de alguma forma, entre duas realidades: dum lado, o horizonte 
de compreensão do ser humano; do outro, aquilo que o cristianismo lhe diz e 
espera que ele oiça e compreenda.
O cristianismo está convencido de que podemos verificar esta corres-
pondência, indo ao fundo do ser humano, até ao fundamento último da sua 
existência. Trata-se duma realidade que é anterior ao modo como cada um 
interpreta a própria vida. O cristianismo está também convencido de que ele 
mesmo ajuda a desenvolver, na pessoa que o vive, a referida conformidade 
entre compreensão humana e mensagem cristã. De facto, o cristianismo chama 
o ser humano a confrontar-se com a verdade efectiva do seu ser, algo a que não 
pode fugir. É um processo que o leva precisamente a deparar-se com o espaço 
infinito do mistério incompreensível de Deus.
Vemos, então, que há uma reciprocidade dialéctica entre a estrutura do ser 
humano, como terreno predisposto à fé, e a fé como condição de desenvolvi-
mento dessa mesma estrutura. Por um lado, a contextura da existência humana 
é o pressuposto necessário para a fé cristã. Por outro lado, a própria mensagem 
do cristianismo, na sua dimensão de apelo, ajuda a desenvolver esse mesmo 
pressuposto na pessoa que o acolhe. Digamos que a fé cristã é proporcional ao 
desejo do ser humano, ao mesmo tempo que o transcende absolutamente. A 
proposta da fé cristã e a estrutura da existência humana apresentam-se, assim, 
como dois termos dum binómio essencial no pensamento de Karl Rahner.
2. Ora, como se situam a filosofia e a teologia em relação a tal binómio? 
Sabemos que estas são, de si, duas disciplinas diferentes. A pessoa que se inter-
roga sobre si mesma, a partir do todo da sua existência, faz filosofia. A pessoa 
que se interroga sobre si mesma enquanto cristã, a partir da revelação, faz 
teologia. Há, pois, uma distinção formal entre ambas. Mas, se considerarmos a 
filosofia e a teologia no seu exercício concreto, poderemos perceber que existe 
entre elas uma unidade originária, que se situa aquém dessa distinção formal. 
Esta unidade assenta no facto de a experiência humana ser um todo, o qual na 
prática não se pode dividir em partes inteiramente distintas.
De facto, a filosofia tem de estar aberta à questão religiosa, à questão do 
último, sob pena de parar de questionar e de negar-se a si mesma. Ela não existe 
sem um movimento de abertura ao sentido último das coisas: um sentido que 
essa abertura não produz nem adquire por si mesma. A filosofia não pode ne-
gligenciar o fenómeno religioso, visto que este faz parte, em todos os tempos 
e lugares, da estrutura fundamental da existência humana. Para utilizar as 
Domingos Terra402
palavras do próprio Rahner, o ser humano, sujeito e objecto da filosofia, está 
marcado pelo «abismo que a graça de Deus abriu e chega até junto dos abismos 
divinos»4. Por outro lado, aquele que se interroga sobre o significado da exis-
tência e concretamente do seu ser, a partir da revelação cristã, não pode deixar 
de fazer filosofia. É evidente que a faz no próprio acto de se interrogar sobre 
si mesmo. A teologia inclui necessariamente uma reflexão sobre o ser humano 
como aquele a quem é revelada e oferecida a autocomunicação absoluta de Deus 
em Jesus Cristo. A teologia comporta, portanto, um momento filosófico e mais 
precisamente transcendental.
Note-se que a filosofia não é apenas um instrumento da teologia, que se 
juntaria a esta a partir do exterior. Pelo contrário, é um momento intrínseco à 
própria teologia. Em Rahner, temos, pois, um acto teológico que engloba, na 
sua essência originária, um acto filosófico. A reflexão transcendental sobre o ser 
humano existe necessariamente no processo teológico, porque o dom de Deus 
supõe a estrutura daquele como condição de possibilidade da sua recepção. A 
teologia precisa de se debruçar sobre a natureza humana e de tematizar o que 
aí torna possível compreender e acolher a Revelação5.
A antropologia de Rahner propriamente dita
O ser humano, considerado na sua unidade, é posto à partida diante de 
si mesmo como uma questão, que vai além de toda a resposta parcial que lhe 
possa ser dada empiricamente. Ele é alguém que pode «comportar-se [sempre] 
em relação a si próprio», alguém que tem necessariamente «a ver consigo mes-
mo»6. Trata-se de algo que o constitui como sujeito e pessoa: dois conceitos que 
significam a posse de si mesmo, numa perspectiva de totalidade. O ser humano é 
sujeito e pessoa, na medida em que se situa todo, numa dependência consciente 
e livre face ao todo. Este sentido de dependência permite-lhe apreender-se a si 
próprio como unidade e totalidade.
Vemos, então, que o ser humano, enquanto sujeito e pessoa, escapa a toda a 
apreensão delimitadora. De cada vez que se analisa a si próprio, experimenta-se 
como sendo inevitavelmente mais originário do que qualquer conclusão a que 
chegue. Ele descobre-se como o ser dum horizonte infinito, como o ser de trans-
cendência. O ser humano é o lugar donde emergem perguntas à busca de resposta. 
4 Karl Rahner, «Filosofía y teología», Escritos.de.Teología, t. VI, p. 97.
5 Yves Tourenne, La théologie du dernier Rahner. «Aborder au sans-rivage», Paris, Les Éditions 
du Cerf, 1995, p. 213.
6 Karl Rahner, Curso.fundamental.sobre.la.fe..Introducción.al.concepto.de.cristianismo,.Barcelona, 
Editorial Herder, 1979, p. 49.
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É um questionador imparável, não se fechando nas propostas de solução que vai 
obtendo. Experimenta o horizonte infinito do seu questionar, ao recuar sempre 
para trás em relação às respostas que consegue ir dando a si mesmo. Afinal, cada 
resposta acaba por não ser mais do que a ocasião duma nova pergunta.
O ser humano é, pois, habitado por um desejo marcado pelo dinamismo 
do «sempre mais». Experimenta-se como a possibilidade que não tem fim. Está 
continuamente a caminho: qualquer meta que estabeleça para si, seja na ordem 
do conhecimento, seja na ordem da acção, é sempre relativizada como uma etapa. 
Neste questionar-se sem fim, o ser humano poderá chegar a pôr a questão do 
seu próprio questionamento. Neste querer realizar-se sem fim, poderá inter-
rogar-se sobre a origem da sua sede de realização. Ao ver-se confrontado com 
a sua inquietude incontornável, ele precisará de encontrar aquilo que a pode 
colmatar. Tudo indica que terá de olhar para dentro de si, procurando desco-
brir aí a resposta cabal à pergunta que, afinal, ele é em si mesmo. Isto significa 
prestar atenção a algo, cujo dinamismo transcende o modo de falar e de agir 
a que estamos porventura habituados. Aliás, esta é precisamente a razão pela 
qual o ser humano pode gastar a sua vida, ignorando, ou mesmo rejeitando, 
aquilo que ele próprio é antes de mais.
Ora, olhando atentamente para dentro de si, de forma espontânea, mas 
com honestidade intelectual, o ser humano poderá cair na conta de que, na base 
de todo o seu conhecer e todo o seu fazer, está algo que ele é em virtude da 
sua própria constituição. Ele pode descobrir-se dotado a priori duma abertura 
à vastidão do ser em geral. Por isso mesmo, ele é capaz duma «pré-apreensão» 
do ser em geral7: uma apreensão que antecede qualquer reflexão explícita sobre 
o próprio ser. Enfim, o ser humano pode tomar consciência de que o ser no seu 
todo se torna continuamente presente a ele como mistério. Ele desperta, então, 
para a realidade da sua abertura fundamental, de horizonte infinito, a esse 
mistério que se lhe apresenta como absoluto. É aquilo a que Rahner chama a 
«experiência transcendental» do ser humano8. Esta não existe no abstracto. Tem 
lugar no tecido concreto da existência: no mundo em que se vivem as relações 
com as pessoas, se lida com as coisas e se enfrentam as situações. Não se pode 
esquecer que o ser humano é ser-no-mundo.
Contudo, é preciso uma conversão de atitude, para não perder de vista esta 
«experiência transcendental». O dinamismo de abertura ao mistério absoluto 
não é um acto de posse da nossa parte, mas de acolhimento daquilo que é dom. 
Isto significa que a infindável presença do mistério absoluto face ao ser huma-
no não se deve à abertura, pretensamente infinita, que este possa cultivar por 
7 Ibidem, p. 52.
8 Ibidem, pp. 54-55.
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si. Deve-se, antes, à iniciativa do próprio mistério. De facto, mesmo que o ser 
humano ainda não tenha tomado consciência daquilo que é em profundidade, 
já a sua existência está marcada pelo abismo do mistério inefável. Ele descobre, 
assim, que, antes de começar a dispor de si mesmo, já está submetido a uma 
disposição prévia, da qual ele próprio não pode dispor.
Ora, o facto de o ser humano se encontrar constitutivamente habitado pelo 
mistério absoluto tem implicações para o uso da sua liberdade. Ele é, à partida, 
dado a si mesmo como uma tarefa a cumprir. Ele é sujeito duma liberdade que o 
visa como um todo, ou seja, que tem a ver com o todo único da sua existência. Por 
isso, a liberdade não é a faculdade de fazer apenas isto ou aquilo, mas de decidir 
de si mesmo e de se construir a si mesmo. Ela não permanece como uma realidade 
neutra, como uma faca que talha as decisões sem ser afectada pelo que faz. Vai-se 
modificando com as acções praticadas ao longo do tempo. Então, em cada acto do 
ser humano, é ele próprio que está em causa. Cada um dos seus actos integra uma 
trajectória, em que ele decide um «sim» ou um «não» fundamental ao horizonte 
da sua própria transcendência. Este horizonte é o mistério absoluto, precisamente 
aquele a que os cristãos chamam explicitamente «Deus».
A actualidade da antropologia de Rahner
Acabámos de ver que Karl Rahner faz uma reflexão sobre a existência humana 
do ponto de vista dos seus fundamentos. Esta é encarada como uma totalidade 
e também como um dado que precede o exercício da inteligência e da liberdade 
individuais. Ora, o tempo que vivemos hoje parece pouco propício às perspecti-
vas de conjunto da existência humana. O nosso tempo é de desorganização e de 
atomização do sentido da existência. Esta parece afastar-se das concepções globais 
e diversificar-se em formas imprevistas. A questão sobre o sentido do todo perde 
consistência: torna-se «provisória, parcelar, difusa, sincretista»9.
A vida das nossas sociedades modernas é fortemente marcada pela abundân-
cia das opções e pelo concomitante alargamento, porventura excessivo, do espaço 
da escolha individual. Estamos rodeados por uma atmosfera cultural em que a 
individualidade de cada um se afirma de forma particularmente intensa. Houve 
um tempo em que a escolha individual visava os bens que se adquirem, mas res-
peitava os códigos de vida. Hoje, já nem estes ficam intactos, sendo desagregados 
ao sabor das preferências individuais. A própria sociedade encarrega-se de propor 
ao indivíduo cada vez mais, para que ele possa escolher também cada vez mais. É a 
hora do primado da gratificação individual. Deste modo, os critérios orientadores 
de escolha, derivados da objectividade do real, perdem peso.
9 Tourenne, op. cit., p. 379.
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Surge, então, a pergunta: Será a antropologia de Karl Rahner capaz de 
emitir uma palavra pertinente neste panorama cultural? Parece, de facto, que a 
antropologia rahneriana tem trunfos a apresentar, na nossa era de fragmentação 
da existência e de multiplicação acentuada das suas formas. Em primeiro lugar, 
Rahner alerta-nos para o facto de a existência humana ser dotada duma estrutura 
objectiva, independentemente de esta ser ou não reconhecida pela pessoa em 
concreto. É algo que constitui uma matriz de enquadramento da nossa liberdade, 
mas que também ajuda a compreender a amplitude do potencial realizador que 
a nossa existência contém. Sendo assim, devemos ter consciência dessa estrutura 
objectiva, sobretudo quando se trata de tomar decisões que afectam o curso da 
vida. De facto, a antropologia rahneriana pode pôr em evidência aspectos da 
existência que estejam a ser ignorados pela atmosfera cultural da afirmação 
intensa da individualidade, que se expande nas nossas sociedades modernas. 
É provável que o modo de exercer a liberdade aí encorajado não seja capaz de 
fazer valer suficientemente as potencialidades da existência humana.
Um outro trunfo da antropologia de Rahner parece ser a sua insistência sobre 
a pessoa no singular. A palavra «indivíduo» (der Einzelne) integra mesmo o seu 
vocabulário. Isto tem, aliás, valido a Rahner um certo número de críticas, supondo, 
talvez injustamente, que ele não dá importância à dimensão do elo social10. Em 
todo o caso, a insistência de Rahner sobre a pessoa no singular parece fazer dele 
um interlocutor privilegiado de debate face ao indivíduo actual, que reivindica 
para si um espaço de liberdade isento das determinações objectivas da realidade. 
Na nossa atmosfera cultural de afirmação intensa da individualidade, o indivíduo 
é considerado como um valor em si mesmo. Em termos de dignidade, ele tende a 
ser visto como radicalmente anterior às relações em que se envolve. Constitui-se, 
assim, como a fonte primordial das normas que têm a ver consigo próprio. Em 
contrapartida, para Rahner, o indivíduo não tem sentido visto unicamente a partir 
de si mesmo. Ele é concebido na sua relação com o que não é ele, a saber, com o 
transcendente e com os outros. A noção de individualidade é indissociável das 
noções de abertura ao transcendente e de colectividade.
É certo que o pensamento antropológico de Rahner e a atmosfera cultural 
da afirmação intensa da individualidade, em que nos encontramos actualmente 
imersos, atribuem ambos um lugar de relevo à figura do indivíduo. Mas também 
é verdade que o concebem de modo diferente. Há aqui, pois, uma conjugação de 
semelhança e dissemelhança na concepção do indivíduo. Ora, é precisamente 
com base nesta conjugação, que Rahner pode abrir hoje um debate fecundo 
sobre o sentido da existência humana, aquela que cada um de nós, ao fim e ao 
cabo, tem de administrar na primeira pessoa.
10 Será que Karl Rahner não foca esta dimensão, tanto como muitos desejariam, pelo facto de 
a considerar como secundária? Ou será que não a salienta mais vezes por a supor como óbvia?
